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摘　要：运用非言语传播理论来系统解读老子“不言之教，无为之益”的深刻内涵，既是对语言霸权的拒
斥，同时也展现出老子以“不言”的方式“言”的独特表达方式，进而探讨了老子对非言语传播功能的深刻认知，
同时结合近现代社会实践简要论述其当代启示。
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　　有人类就有传播，传递信息是人类生存和发展
的需要。传递信息的过程中，人们使用着各种各样
的符号，这些符号，除了语言之外，还包含着庞大的
非语言符号系统。因此，美国心理学家梅瑞宾曾经
总结过这样的一个公式：信息总量＝７％词语＋
３８％副语言＋５５％体态语［１］１９。由此可以看出，非
言语传播在信息传递过程中占据着极其重要的地
位，这还只是从横向方面表明了其重要性。如果从
纵向方面来看，它的重要性依然突出，这是由于有
声语言在人类出现６９０万年才产生［１］２１。而在此前
漫长的岁月里，人类只能借助各种非语言符号来传
播信息。２００７年以色列海法大学进化研究中心的
研究员吉利·培勒在先天失明的志愿者进行实验
后，发现喜怒哀乐的面部表情是可以遗传的，这些
表情不是习得的，而是经过千万年的进化，已经包
含在人类的遗传基因当中的。这些也从纵向上说
明了非言语传播在信息传递过程中的重要性。非
言语传播重要性的学理探索已经早被西方学者所
关注，无论是达尔文的《人类与动物表情》，施拉姆
的《大众传播论》，还是马兰·德罗《非言语交流》，
都对非言语传播做过一些探索，姜振宇教授所进行
的“心理应激微反应”的研究课题，则通过对于非言
语信息的研究来服务于法制工作。
回观在没有传播学学科的古代，华夏先祖们是
否也认识到了非言语传播的重要性呢？答案是肯
定的，因为在《礼记》中就有言：“说之，故言之；言之
不足，故长言之；长言之不足，故嗟叹之；嗟叹之不
足，故不知手之舞之，足之蹈之也。”［２］２１２而《庄子·
至乐》亦载：“庄子妻死，惠子吊之，庄子则方箕踞鼓
盆而歌。”对死亡的态度，也能以歌的形式表达，再
后来，词人柳永的“执手相看泪眼，竟无语凝噎”的
凄美诗句也流传至今，离愁别绪尽在一个眼神的非
言语符号中。但是，不论《礼记》的手舞足蹈，庄子
的鼓盆而歌，还是柳永的泪眼婆娑，他们都是在老
子之后的人对于非言语的理解和应用。如若探寻
老子，就会发现，对于非言语传播的理解和应用充
溢在他的力作———《道德经》之中。可以说，老子是
一位对于非言语传播研究最早也是很透彻的人。
一、“非言语传播”视角下的老子“不言”
观
如同对于传播的定义多种多样一样，对于非言
语传播的定义，也是异彩纷呈。美国学者洛雷塔．
Ａ．马兰德罗和拉里·巴克将非言语交流定义为
“是个人发出有可能在他人头脑中产生意义的非言
语暗示的加工过程”；美国人类学家、心理学家爱德
华·萨丕尔认为：“非言语传播是一种不见诸文字、
没有人知道但大家全都理解的精心设计的代码”；
而我国台湾学者李茂政则认为：“凡是运用语言符
号以外的所有传播行为都被称作非言语传播。”［１］８
可以看得出来，这些定义都是从“非言”的角度来对
非言语传播做出的正面解释和说明，但仍然是站在
“言语”的角度上。
（一）“不言”对“言”的超越
同理，在《道德经》当中，老子也是站得“言”的
角度对“不言”做了一番论证。老子是一位哲学家，
他的思维方式中充满着“祸兮福所倚，福兮祸所伏”
（第５８章）［３］１５１的辩证思想。而在这种辩证的思想
当中，他的“正言若反”“去此取彼”的逆向思维方式
更加明显，即使是在构建他的形象思维方式当中，
老子运用正反相成手法，来增强形象的感染力［４］。
因此，老子思维方式的一个总的特点就是习惯于用
相反的方式、否定的层次建立起思想体系来说明对
否定意义的肯定［５］。正是由于老子的这种思维方
式，在《道德经》中没有明确地说明什么是“不言”，
而是通过对于“言”的否定来达到对于“非言”的肯
定。老子在第７０章当中，就对言发出了这样的感
慨：“吾言甚易知，甚易行，天下莫能之，莫能行。”为
什么会出现这种曲高和寡的局面呢？老子接着给
出这样的答案：“言有宗，事有君。”老子的这种解释
与罗兰·巴尔特对于语言的认识有着异曲同工之
妙，罗兰·巴尔特认为语言并不是由说话的大众而
是由决策集团所制定的。在这里，巴尔特把符号的
“任意性”理解为符号是由单方面决定的人为方式
建立的，这就是决策集团。同样地，符号学家索绪
尔也认为语言既是一种社会制度，又是一种价值系
统，它是一种进行交流所必须而又与构成其质料无
关的规约系统［６］。而老子这里所言的“宗”“君”，不
就是巴尔特口中的决策集团，索绪尔眼中的规约系
统吗？老子通过“吾言甚易知，甚易行，天下莫能
之，莫能行”（第７０章）与“言有宗，事有君”的对比，
指出了语言符号与其意义之间联系的随意性特点。
正是因为老子认识到语言符号的这种随意性，才会
发出“天下皆知美之为美，斯恶已；皆知善之为善，
斯不善已”（第２章）的感叹。
（二）以“不言”的方式消解语言霸权
从老子的这些认识和感叹中，实际上，我们明
白在那个“周尚文”的时代语言霸权的横行。如若
不然，不会有《国语召公谏厉王弭谤》中“道路以目”
故事的记载，也不会有“美丑善恶”的强制性划分。
因此，老子说：“善者，吾善之，不善者，吾亦善之，德
善；信者，吾信之，不信者，吾亦信之，德信。”（第４９
章）套用鲁迅先生的名言，我们可以表达为：“世界
上本没有善恶，说的人多了，就有了善恶”，因此，老
子反问“善之与恶，相去若何？”（第２０章）善与恶，
距离到底有多少呢？他回答说“孰知其极？其无
正？正复为奇，善复为妖，人之迷，其日固久”（第
５８章）。天道无所谓正邪，在人类社会中，正此时
是邪，彼时邪也是正，君不见环肥燕瘦，各有所爱。
因此，他说“人之不善，何弃之有！故立天子，置三
公，虽有拱璧，以先驷马，不如坐进此道”（第６２
章）。在老子所生活的后周时代，已经设立了比较
完善的三公六卿的中央结构，其中就设有“纳言”一
职。《尚书·舜典》有言：“命汝作纳言，夙夜出纳朕
命，惟允。”孔颖达传曰：“纳言，喉舌之官。听下言
纳于上，受上言宣与下，必以信”［７］３４，在这里，强调
了“信”的重要性。这说明在当时的情况下，已经有
“不信”的存在，为什么呢？因为“信言不美，美言不
信”（第８１章），而“众人熙熙，如享太牢，如春登台”
（第２０章），大家都是趋向于美的东西，就会有不信
现象存在，在《孟子·梁惠王章句下》中也有这种皇
帝身边的“三公”传播失效的描写：“左右皆曰贤，未
可也；诸大夫皆曰贤，未可也；国人皆曰贤，然后察
之。”［８］２９由此可见，三公凭借其权力，对于言的控
制是非常重要的。因此，老子才说“不如坐进此
道”，因为“道常无名”（第３２章），没有名的道不可
说。而不可说，就不会造成传播的失效，道的化身
就是朴，“朴散则为器。圣人用之则为官长”（第２８
章），“朴虽小，天下莫能臣也。侯王若能守之，万物
将自宾”（第３２章），“万物将自化。化而欲作，吾将
镇之以无名之朴”（第３７章），而这个朴，在一定程
度上可以理解为是类似“孤、寡、不榖”这些众人所
恶的词汇，因为“侯王无以贵高，将恐蹶……是以侯
王自称孤寡不榖”（第３９章）“人之所恶，唯孤寡不
榖，而王公以为称”（第４２章）。以孤、寡、不榖这些
贱名来自称的话，就没有高贵的念头，没有高贵的
念头，就不会有“无以贵”的恐慌，“孤、寡、不毂”，仅
仅是名称而已，“朴”这样的词汇因其纯粹而本真，
在老子眼中，就有如此强大的威力，从此不难看出
老子对于语言力量的敬畏。
面对着这种由于语言符号与意义之间的随意
性所导致的语言权利主义，老子也很无奈，所以他
会发出这样纠结的感慨：“道可道，非常道；名可名，
非常名”（第１章）。意义是如此的丰富，语言是如
此的苍白，“道之出口，淡乎其无味”（第３５章），但
是，没有交流，又是不行的，因为“有名天地之始，无
名，万物之母。……两者同出而异名，同谓之玄，玄
之又玄，众妙之门”（第１章）。面对这样的无奈，老
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子提出的解决之道就是“事无事，为无为，味无味”
（第６３章），“无为而无不为”（第４８章）的交流原
则。具体来说就是要“悠兮其贵言”（第１７章），“多
言数穷，不如守中”（第５章），但是，此二者“以为文
不足”，更好的一种解决方式就是行“不言之教，无
为之益”；这是因为“天之道，不争而善胜，不言而善
应，不召而自来……天网恢恢，疏而不失”（第７３
章），“天之道，损有余而补不足”（第７７章）。老子
的学生孔子也坚持这样的观点，在《论语阳货》中有
言：“子曰：‘天何言哉？四时行焉，百姓生焉，天何
言哉？’”由天之道而引申的人之道应是：“不尚贤，
使民不争；不贵难得之货，使民不为盗；不见可欲，
使民心不乱。”（第３章）而人之道呢？“人之道则不
然，损不足以奉有余”（第７７章），所以，老子才会说
“善言无瑕谪”（第２７章），没有瑕谪，就没有不足，
没有不足，就不必被人道拿来进行不公平的分配，
因此，老子口中的“不言”是一种无名的天道，“道常
无名”。这种无名的道，却是“道之为物，惟恍惟惚，
惚兮恍兮，其中有象，恍兮惚兮，其中有物，窈兮冥
兮，其中有精，其精甚真，其中有信。自古及今，其
名不去，以阅众甫，我何以知众甫之状哉？以此。”
（第２１章）很明显，在老子的眼中，这种无名之道、
无言之教，是有象、有物、有精、有信的。也就是说，
这些“无言之教”当中，包含着丰富的信息，而这些
信息呢，是“其精甚真”，这些无言之教之中所传递
的信息是非常真切的，可以“以阅众甫，知众甫之
状”，可以从这些信息中判断事物的发展状况，老子
对于无名之道、无言之教的真实性的理解，与泰勒
在《人际传播新论》中的研究结果不谋而合，通过对
于非言语的观察和研究，泰勒指出：当词语与非词
语信息相互矛盾的时候，人们更倾向于相信非言语
的信息［９］６４。这也是弗洛伊德所坚持的观点———
非言语行为通常来自于人的潜意识，人通常是更容
易控制自己的意识，而不是潜意识，正是因为这样，
非言语行为所传播的信息才会更精确，所以，老子
才说“其精甚真”。只有行“不言之教，无为之益”，
才能够“我无为而民自化，我好静而民自富，我无欲
而民自朴”（第５７章），才能“和其光，同其尘”，才能
“不可得而亲，不可得而疏，不可得而利，不可得而
害，不可得而贵，不可得而贱”（第５６章），由此，就
没有亲疏贵贱之分，也就解决了上文中“天下皆知
美之为美，斯恶矣；皆知美之为美，斯不善矣”的困
惑了。
但是，正如老子自己所言“多言数穷，不如守
中”（第５章），按照“反者道之动”的观点，不言，无
名，都是另一种言和另一种名。对于它们，也不能
发挥到极致，因为“大曰逝，逝曰远，远曰反”（第２５
章），凡事过了就不及了，正所谓“其无正？正复为
奇，善复为妖”（第５８章）。老子也认为“名与身孰
亲？身与货孰多？得与亡孰病？是故，甚爱比大
费，多藏必厚亡”（第４４章）。老子并没有告诉人们
名与身到底是哪一个更亲，因为，无论把哪一个看
得太重，都会导致大废和厚亡，所以，老子希望达到
的就是知足和知止：“知足不辱，知止不殆，可以长
久”（第４４章），因此，“始制有名，名亦既有，夫亦将
知止，知止可以不殆”（第３２章）。可以说，老子从
本质仍然是持有“执两用中”的中庸思想，白居易的
“言者不知知者默，此语吾闻于老君。若道老君是
知者，缘何自著五千文”仅仅是对《道德经》的片面
理解，没有理解老子“知止”所蕴含的“中”的思想。
（三）以“不言”的方式“言”
经过上述的分析可以得出，老子对于非言语传
播的理解实际上是建立在对言语传播的理解基础
之上，正如同他自己所说的：“知其雄，守其雌，为天
下溪。为天下溪，常德不离，复归于婴儿。知其白，
守其黑，为天下式。为天下式，常德不忒，复归于无
极。知其荣，守其辱，为天下谷，为天下谷，常德乃
足，复归于朴。”（第２８章）顺着这样的理路，我们也
可以得出“知其言守其不言”的观点，换言之，老子
是在充分地论述“言”的基础上得出的对“不言”的
理解，两者是相互呼应的。像前文已言：“天下皆知
美之为美，斯恶矣，皆知善之为善，斯不善矣。”（第
２章）这一观点运用在“言”，那就是“美言不信”，过
于注重对“言”的修饰，反而会失去“言”应当具有的
本质规定———“信”。因此后面他又说：“知者不言，
言者不知。塞其兑，闭其门，挫其锐，解其纷，和其
光，同其尘，是谓玄同。故不可得而亲，不可得而
疏，不可得而利，不可得而害，不可得而贵，不可得
而贱，故为天下贵。”（第５６章）智者的尊贵在于“不
言”，即该沉默的时候沉默，不以言语去干扰领悟的
过程。
综上所述，我们可以将老子的非言语传播思想
做如下表述：非言语是道的一种表现形式，是不同
于语言霸权的一种客观准确的表达方式，在非言语
传播当中，包含着较为确切的信息，虽然不见诸于
文字，但是是一种“不言而善应”的大家都能意会的
共识系统。由此看出，与当时的文字崇拜思想不
同，老子所崇尚的是“非言”的无为之道，因为在《道
德经》的最后，他把自己的理想王国描绘为：
“小国寡民，使有什伯之器而不用，使民重死而
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不远徙。虽有舟舆，无所乘之；虽有甲兵，无所陈
之；使民复结绳而用之。甘其食，美其服，安其居，
乐其俗。邻国相望，鸡犬之声相闻，民至老死，不相
往来。”（第８０章）
什伯之器是什么？据《一切经音义》中解释：
“什，众也，杂也，会数之名也。资生之物谓之什
物”，而在现在汉语中“家伙什”也是经常用的词，因
此，什伯之器，应该是居家用品。在老子所生活的
时代，这些什物就是煮饭的“鼎”，蒸饭的“鬲”，以及
盛饭的“簋”，饮酒的“爵”等。在商周的奴隶时代，
这些什物都是标志贵族等级的器物。没有纸张的
年代里，在这些器物的内壁或底部就会刻一些甲骨
文，考古学上称为钟鼎文［１０］，像毛公鼎上所刻的文
字就是对于战事、契约、占卜祭祀的描述。因此，这
些什伯之器就是语言符号的载体，应该说是历史的
进步，但是，老子却说“使有什伯之器而不用”，他所
希望的是“使民复结绳而用之”。结绳而用之是文
字出现以前的时代，因为孔安国在《尚书序》中有
言：“古者伏羲氏之王天下也，始画八卦，造书契，以
代结绳之政，由是文籍生焉。”唐时李鼎祚在《周易
集解》中也有言：“古者无文字。其有誓约之事，事
大，大其绳，事小，小其绳。”由此可见，结绳记事是
早于八卦、书契的上古时代，是没有文字的时代。
从用什伯之器而来划分等级，刻下文字与用结绳记
事这种非语言来交流记事的两种愿望的对比中，就
更能看出老子对于“不言”的尊崇。用现在的话来
说，老子的这种思想其实表达出一种文明传播的悖
论思想，即认为：“文明在物质、技术以及媒介层面
的进步，常常打乱了固有的文明传播秩序，尤其是
文化信息的骤然增加与分歧杂乱，使原本共享共信
的文明价值被怀疑并否定，最终文明成为传播、扩
张的牺牲品，文明由于传播的失衡，偏向，混乱和悖
论而坠入战乱，崩溃等非文明的野蛮状态。”［１１］
老子之所以尊崇“不言”，乃是因为他认识到了
非言语活动也有着重要的传播作用，非言语活语中
含有十分丰富的信息。他说“鱼不可脱于渊，国之
利器不可以示人”（第３６章），国家的利器不能随便
展示出来，一旦展示出来，就如同鱼离开了水一样，
那么结果就是任人鱼肉了。所以，现在的军事基地
是不允许媒体随便采访的。２０世纪５０年代日本
能够成功地中标大庆油田的采油设备招标，就是仅
凭《人民画报》上所刊登的一张王进喜在鹅毛大雪
里的照片里所隐含的丰富的信息推断出来大庆油
田的地理环境，综合各方面的信息，来设计这次招
标，这个案例充分说明了非言语传播的重要作用。
我们并不是孤立地生活着，周边还有很多人在虎视
眈眈地看着我们，因此，要“早服”，国家的利器不能
随便展示出来，而是要以“以身观身，以家观家，以
乡观乡，以国观国，以天下观天下”（第５４章）。也
就是在重要时刻以之作为一种宣誓，一种威慑，这
就如同，我国举行的九三大阅兵，展示了我们维护
和平，保卫自己领土与主权的坚定决心。有时像这
种仪式般的“非言语”而不是直接言说的方式，比言
语更能达到战略目的。
二、老子对非言语传播的功能和意义的
理解
既然老子尊崇“不言”，也认识到了非言语在传
播中的重要作用，那么在老子的眼中，非语言具有
什么样的功能和意义呢？首先来认识一下由当代
学者所总结出的非语言传播的各种功能和意义，香
港树仁大学新闻与传播系教授宋昭勋在其著作《非
言语传播概论》中，把非言语传播的功能分为两大
类：一、独立表意功能。二、伴随语言功能。在第一
种功能当中，作者又把它分为了替代功能和美学功
能，在第二种功能中，作者也把它细分为补充、强化
功能，否定功能以及调控功能。而李正良在其主编
的《传播学原理》一书中，把非语言符号的功能归为
六点，分别是：补充作用，替代作用，强调作用，否定
作用，重复作用，调节作用。其他的学者对于非语
言符号的功能的认识也超不出上述的这两种范围，
综上这两种观点，可以把非语言符号的功能概括
为：补充、强化功能；替代功能；否定功能；调控功
能。那么，在老子的思想当中，非言语传播的功能
和意义又是怎样的呢？
（一）老子以婴儿、被褐怀玉、珞珞如石等形象
展现非言语传播的否定功能
所谓的非言语传播的否定功能就是我们经常
所说的“言行不一”。当言语符号与非言语符号发
生矛盾的时候，人们倾向于相信非言语符号所承载
的信息，而不轻易相信语言符号。正是因为这样，
老子才说“载营魄抱一，能无离乎？专气致柔，能婴
儿乎”（第１０章），憋着自己的气，故意装出柔弱的
样子，不是真正的赤子之心，真正的婴儿是“未知牡
牝之合，而全作，精之至也。终日号而不嘎，和之至
也”（第５５章）。真正的赤子之心，是这样的，他不
会专气至柔，却可终日号而不嘎。相反，人类一旦
进入有意识的作为了，常常会走极端，不懂得知止、
知足，如此就会落入“心使气曰强，物壮则老，谓之
不道，不道早已”（第５５章）的宭境，背离于道，促使
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其早早死亡。
“婴儿”作为形象，它启示为道者的“专气致柔”
过程始终在效法真正的婴儿，不愿掺杂自己的意识
与欲望，如此不就揭示了非言语传播的否定功能
吗？老子对于非言语的否定功能的认识不仅仅体
现在这一个方面，老子就曾说：“夫唯无知，是以不
我知，知我者希，则我者贵，是以圣人，被褐怀玉。”
（第７０章）人们所看见的是圣人身上的破衣，看不
见的是圣人怀里的美玉，总是被外表所迷惑。这一
件破衣，是一种非言语符号，它的出现，在“圣人皆
孩之”（第４９章）的百姓眼中就否定了美玉的存在。
老子从“正言若反”的肯定角度揭示出了非言语传
播的否定功能，带着一种哲学的思辨。正是由于老
子自己明白非言语传播的这种否定的功能，他才告
诉人们：“明道若昧，进道若退，夷道若类，上德若
谷，大白若辱……大器晚成，大音希声，大象无形”
（第４１章），才多次强调：“不自见故明，不自是故
彰，不自矜故长”（第２２章），才提倡弱骨实腹，才会
强调内观的重要性：“知人者智，自知者明”（第３３
章）。只有自己内省，“知其白，守其黑，知其荣，守
其辱”，才会拨云见日，不会被外部世界所迷惑。老
子对于非言语传播的否定功能的认识是很全面的，
他不仅以哲学的思维揭示了非言语传播的否定功
能，指出了以内省来应对“言行不一”的迷惑，而且
还在《道德经》中表达了自己对于“言行一致”的肯
定和希望，因为他说“致数舆无舆，不欲琭琭如玉，
珞珞如石”（第３９章）。既然被褐怀玉的圣人不为
人所了解，那么，还不如表里如一地做一枚普通的
顽石，而不是去追求高贵的美玉。这难道不正能解
答那些“怀才不遇”的士人的苦闷吗？
（二）老子巧妙地运用“笑”、左右等方式体现非
言语的替代功能
替代功能就是指用非言语的方式来替代言语
信息进行交往［１］４６，就像张艺谋的《金陵十三钗》中
玉墨的背影，孟书娟称之为会说话的背影，一个背
影的镜头，不言不语，却道出了千言万语。在《道德
经》第４１章中，老子把非言语传播的替代功能发挥
得淋漓尽致，他说：“上士闻道，勤而行之；中士闻
道，若存若亡；下士闻道，大笑之。不笑不足以为
道！故建言有之：明道若昧，进道若退，夷道若纇。
上德若谷，大白若辱，广德若不足，建德若偷，质真
若渝。大方无隅，大器晚成，大音希声，大象无形。
道隐无名，夫唯道善贷且成。”（第４１章）其中，“不
笑，不足以为道”。这个“笑”，无论是嘲笑，还是会
心一笑，都无法用言语来代替老子的道在“笑”中的
呈现，下士的形象跃然纸上，而道的无名也得以凸
显出来。因此，老子才会说“大音无声，大象无形”，
无声即有声，无形即有形，老子用否定之否定的哲
学思辨道出了非言语传播具有替代语言的功能，而
且，这种替代性本身是无法被替代的。上述的这一
章中可以说老子明确指出的非言语不可替代的替
代功能。其实，在《道德经》中，老子还无意识地流
露出了对于非言语的替代功能的认识。例如，老子
说：“夫唯兵者不祥之器，物或恶之，故有道者不处。
君子居则贵左，用兵则贵右。兵者不祥之器，不得
已而用之，恬淡为上，胜而不美。而美之者，是乐杀
人。夫乐杀人者，则不可得志于天下于矣。吉事尚
左，凶事尚右。偏将军居左，上将军居右，言以丧礼
处之。杀人之众，以悲哀莅之。战胜，以丧礼处
之。”（第３１章）在这一章的叙述当中，老子不断地
提到左与右的问题，左，右本只是用来表示方位的
非言语符号，老子却把它和“君子”“兵”“吉事”“丧
事”“偏将军”“上将军”联系在一起，而且，可以看得
出，这些联系都是约定俗成的，理所当然的。在朝
野之上，立于右边的，不用介绍，大家就知道是上将
军，立于左边的，不用介绍，大家也都知道是偏将
军，这不正体现了非言语符号的代替功能吗？老子
没有明说，却在不经意地描述中，流露出了对于非
言语符号替代功能的深刻认识，这就是非言语符号
往往被赋予特定的含义而成为规范制度，起到不可
替代的作用。针对非言语符号的替代功能的不可
替代性，老子也提出了自己的担忧：“执大象，天下
往；往而不害，安平泰。乐于饵，过客止”（第３５
章），“五色令人目盲，五音令人耳聋，五味令人口
爽”（第１２章）。这些非言语符号被赋予意义之后，
形成了符号消费对象，是可能会带来灾祸的，因此，
老子提倡“不尚贤，使民不争；不贵难得之货，使民
不为盗；不见可欲，使民心不乱”（第３章），“视之不
足见，听之不足闻，用之不足既”（第３５章）。其意
在不给非言语符号赋予太多的意义，使其与言语符
号的随意性分隔开，做到弱骨实腹，从而发挥非言
语符号的天然替代作用，也就是老子在最后所说
的：“甘其食，美其服，安其居，乐其俗。邻国相望，
鸡犬之声相闻，民至老死，不相往来。”（第８０章）虽
然民不往来，但是鸡犬之声，这种非言语符号本身
就替代了言语传播了无尽丰富的信息，留下无尽的
想象空间。
（三）老子以“辎重”“水”等形象发扬了非言语
传播的补充、强化功能
补充、强化功能是指利用非言语传播方式来补
２１ 　　　 周口师范学院学报 ２０１７年７月
充言语信息，加强言语语势，使语言更加生动、形
象、有力［１］４７。老子有言曰：“重为轻根，静为躁君。
是以，圣人终日行不离辎重。虽有荣观，燕处超然。
奈何万乘之主，而以身轻天下？轻则失本，躁则失
君。”（第２６章）圣人终日行走，不离开载有粮秣的
辎重，否则就会失去根基，失去主宰。这里的“辎
重”这种非言语符号就是圣人的标志，它的意义就
在于强调圣人的身份和地位，使圣人的形象更加明
显。如果没有了这些非言语符号的补充和强调，就
会出现“神无以灵将恐歇；谷无以盈将恐竭……侯
王无以高贵，将恐蹶”（第３９章）。侯王失去了表现
他高贵的物品，就会被覆复。亦如《左传宣公三年》
中所记载的“楚子问鼎之轻重大小”的故事一样，九
鼎是周王权威的象征，一般人不敢问鼎，但是楚庄
王的这个问鼎，就代表着楚庄王对周朝的不敬和示
威。从周朝方面来讲，就是代表着失去了九鼎这种
原来无人撼动的尊贵地位，即陷于“无以贵高，将恐
蹶”之境，而后的历史证明，周朝真的就灭亡了。所
以老子才说：“侯王无以贵高，将恐蹶”。对于非语
言符号的这种强化，补充作用，老子的态度却是“不
如坐进此道”，这是因为“物壮则老”，“强梁者不得
其死”（第４２章），“强大处下，柔弱处上”（第７６
章）。在老子看来，始终守护柔弱，就不会有由坚强
沦落为衰弱的可能性，就像没有开始，就没有结束
一样。因此，老子倡导虚极，他坚持侯王以孤、寡、
不榖自称，因为这些是“人之所恶”的，人之所恶的
东西，就不会再有厌恶生成。如果侯王以高贵自
诩，那么，就会为人民的诟病而留下话柄，只有以人
们所厌恶的词语自诩，才会“善行无辙迹；善言无瑕
谪”，不会出现“侮之”的困局，这也就是“天下莫柔
弱于水，而攻坚强者莫之能胜，以其无以易之”（第
７８章）。水之所以能攻坚强，就是因为坚强之物里
面包含着死亡的因素，有空隙，可以为水的渗入提
供便利，而水，随物即行，只有它渗透强物，强物不
能渗透到它里面，所以，老子在《道德经》中多次提
到水之道，提倡虚极和无。无就是不会留下痕迹，
也不会有消亡的可能，因此，老子说：“天长地久，天
地之所以能长且久者，以其不自生，故能长生。”（第
７章）所以他说：“立天子，置三公，虽有拱璧以先驷
马，不如坐进此道。”（第６２章）那些用来补充、强化
天子地位的三公、拱璧，还有驷马这些非语言符号
都是坚强的实物，都是自生的符号，都被赋予了自
生的意义。天子一旦持有这些，终有一天会被“问
鼎”，会失去这些，而成为“无以贵”的人。为了防止
这样的情况出现，老子主张无为、无欲，“我无为而
民自化……我无欲而民自朴”（第５７章），没有尊贵
卑贱的象征符，民众就永远不会有丧失的可能性，
就不会有被“问鼎”的危险。由上述可以看得出老
子认识到了非语言符号的强化、补充的作用，并在
《道德经》中倡导，把这种作用发挥在适当的水平之
中，那就是“始制有名，名亦既有，夫亦将知之。知
止可以不殆”（第３２章）。
（四）老子以“张弓”“动静”等图解了非言语传
播的调控功能
非语言传播的调节作用是指非语言传播常常
可以调节和控制双方之间的关系。例如，在想要和
一个不太熟的朋友建立更加亲密的关系时，就可以
利用和她一起走路时挽着她胳膊的方式来实现，反
之，亦然。在《道德经》第７７章中有个“张弓”之喻：
　　天之道其犹张弓与！高者抑之，下者举
之，有余者损之，不足者补之。天之道，损有余
而补不足。人之道则不然，损不足以奉有余。
孰能有余以奉天下，唯有道者。是以圣人为而
不恃，功成而不处，其不欲见贤。
老子《道德经》中的思维模式是通天道以明人
事。本章以张弓以显示天道运行是个调适的过程，
那么运用到人际关系上，也应当“有余以奉天下”，
进而以圣人为代表，而圣人“为而不恃，功成而不
处，其不欲见贤”正是调适人际关系的最好典范。
这里的非言语传播的调控功能在于圣人以功成身
退的行为为示范来倡导一种谦让的和谐人际关系。
这种思想与第８１章“圣人不积，既以为人，己愈有；
既以与人，己愈多。天之道，利而不害。圣人之道，
为而不争”共通。圣人以自己的模范作为起到了
“不言之教”的效果。
此外，我们还可从老子对于动静关系的论述中
扩展到非言语的调控功能之上，他说：“孰能浊以静
之徐清？孰能安以久动之徐生？保此道者不欲盈。
夫唯不盈，故能蔽不新成”（第１５章），“躁胜寒，静
胜热，清静而为天下正”（第４５章）。老子不主张把
动或者静的任何一方面单独发挥到极致，因为，动
发挥得太多就会浊，而精发挥得太多就会死。因
此，浊的时候，就要静，而快要死的时候，就要动，才
能徐生。从这里可以看出，老子的天道循环体现了
运动哲学辩证观点，此观点也是可以应用在非言语
传播与言语传播之间辩证的调控关系之上的。
（五）老子对于非言语传播判断及其预测功能
的发挥
以上对于《道德经》中所体现的非言语功能和
意义的论述，其实就是运用已有的理论来把散落在
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《道德经》中的相关思想进行分类梳理的结晶。那
么，老子有没有对于非言语功能和意义的自我直接
理解呢？答案是肯定的，这个自我理解主要体现在
老子对于非言语的判断、预测功能的认识。老子在
第２４章中就说“企者不立，跨者不行”：踮起脚尖的
人，是站不稳的；两步并作一步走得人，是走不远
的。由企和跨这两种肢体的非言语符号就可以判
断和预测这个人的发展，而且，老子对于非言语预
测、判断功能的认识还不仅仅停留在这个层面，而
是上升到哲学层次。在同一章之中，老子接着说：
“自见者不明，自是者不彰，自伐者无功，自矜者不
长。”从一个人各种各样的神态之中，就可以推断出
这个人的品性，这就仅仅是从肢体动做判断，未上
升到由神情状态来判断一个人的品性问题。正是
因为老子认识到了非言语的这种判断、预测的功
能，所以，他才会在第７９章中说：“有德司契，无德
司彻。”据陈鼓应考证，契是周代的合同，而彻是周
代的税收，而老子在第７５章中说：“民之饥，以其上
食税之多，是以饥。”由此看来，掌握税收的人是有
无德的可能性的，而“契”是一种贷款合同，是要求
以信为基础的，因此，“夫唯道善贷且成”（第４１
章）。由上述的论证，再结合老子的“正言若反”的
思维方式，就可以推断出：“持有契的人，很有可能
是有德的人；而持有彻的人，却很有可能是无德的
人。”这就是非语言传播的判断、预测功能的体现和
运用。在《道德经》中，这种功能的运用，不仅只体
现在这一章当中。在第５３章中，老子说：“大道甚
夷，而人好径。朝甚除，田甚芜，仓甚虚。服文采，
带利剑，厌饮食，财货有余，是谓盗夸。非道也哉！”
这不就是后来《孟子·梁惠王》中所说的“庖有肥
肉，厩有肥马；民有饥色，路有饿殍，此帅兽而食人
也”，以及杜甫所说的“朱门酒肉臭，路有冻死骨”的
思想源头？梁惠王处在什么样的时代？那是个“道
路以目”的变态时代。而杜甫处在什么样的时代？
那是一个烽火四起的“天宝”年间，安史之乱正是这
个时候发生的。因此，在这种“朝甚除”与“田甚芜”
的非言语对比之中，就可以判断出时代特征，就可
以看出这些统治者都不是有道的人，而是赤裸裸的
盗贼呀。老子说：“民之轻死，以其上求生之厚，是
以轻死”（第７５章），而“民不畏死，奈何以死俱之！
若使民常畏死，而为奇者吾将得而杀之，孰敢？”（第
７４章）这就是老子眼中的非语言预测和判断的功
能，这种功能超出了个人的范围，而达到对整个社
会发展状态进行判断的高度。
三、老子非言语传播思想的当代启示
上述是对于《道德经》中的非言语传播的概括
性的探索，这种探索不仅有利于对散落在传统文化
中的华夏传播思想进行归纳总结，而且，对于当下
也有一定的启示意义。
（一）以非言语传播方式构筑丰满的自我形象
非言语传播包含了极其丰富的信息，对于个体
来讲，在人际传播中，一个极其微小的动作，例如眼
神或者其他的非言语符号都会传播给他人，进而形
成他人眼中的自我形象，因此，非言语符号对于塑
造自己的个人形象会起到十分重要的作用。同样
地，老子也非常重视这种个人形象的塑造，他告诉
我们真正圣人的形象是这样的：“古之善为士者，微
妙玄通，深不可识。夫唯不可识，故强为之容：‘豫
焉若冬涉川，犹兮若畏四邻，俨兮其若客，涣兮若冰
之将释，敦兮其若朴，旷兮其若谷，混兮其若浊。’”
（第１５章）。从上面可以看出，善为士者，是时时刻
刻地监测着外部环境的变化以来观察自己，以便改
变策略以适应整个环境，比如冰将释的时候，就要
小心谨慎了。要去别人家里做客，就要恪守为客的
行为准则了，等等。所以，这就启示现在的人，既然
非言语传播有如此多的功能，我们就要时常监测自
己所处环境的变化，来调节自己的非语言行为以适
应整个环境的变化。比如说，在美国，见面拥抱是
很正常的，但是，在中国，这就不是正常的，中国人
讲究“发乎情，止乎礼”，人与人之间的交谈距离在
不同的社会环境之下也是不一样的，因此，就要入
乡随俗，见人说人话，见鬼说鬼话，如此“夫两不相
伤，故德交归焉”（第６０章）。非言语符号的灵活性
不仅仅要求人随机应变，而且还要求人能够以此来
建立起自己独特的形象，因此，老子说：“众人熙熙，
如享太牢，如春登台。我独泊兮其未兆，如婴儿之
未孩。傫傫兮若无所归。众人皆有余，而我独若
遗。我愚人之心也哉！沌沌兮！俗人昭昭，我独昏
昏；俗人察察，我独闷闷。澹兮，其若海，飂兮若无
止。众人皆有以，而我独顽似鄙。我独异于人，而
贵食母。”（第２０章）这就是要建立自己的品牌和个
性，用这些闷闷、昏昏、沌沌的状态来建立自己的品
牌形象。
（二）以非言语传播的方式彰显大众传媒无声
的抗争
上述的第一点是老子的非言语传播对于个人
的现代意义，同样地，作为大众传播媒介，媒体同样
也有着自己的性格特质，也是需要用心经营的。广
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播中的音色，电视中的色彩、画面，报纸的排版、题
花、漫画［１］１２４，以及网站的设计，甚至是所刊登的广
告都包含着丰富的信息，因此，非言语传播在其中
的运用对于表达观点，塑造受众对于媒介的刻板印
象相当重要。新闻是追求客观的，最好不能在其中
表达自己的观点，但是，完全可以通过排版等非言
语方式来表达自己的观点。例如，辛亥年，武昌起
义期间，革命党所办的《国风日报》由于报道了武昌
起义的事件而被大清国警察勒令禁止刊登有关武
昌起义的事件。于是，在第二天的报纸中，《国风日
报》开了头版一整版的天窗，同样地开天窗还被中
国报刊的编辑应用到新中国成立前应对国民党白
色恐怖的报刊审查当中，这些开天窗的行为只有中
国的媒体才会懂得运用，因为，他们懂得老子的“有
之以为利，无之以为用”（第１１章）的“无为而无不
为”的道理。什么都不用说，在当时的社会背景下，
受众就什么都明白了，“此时无声胜有声”，没有刊
登任何内容，就无从审查，邪恶力量也只能不让其
刊登发行。这是《道德经》的“不言之教，无为之益”
（第４３章）在大众媒介上得到最高层次的运用，可
谓真正地理解并践行了“善行无辙迹”（第２７章）。
那些邪恶势力如果禁止这样的开天窗，无疑是越描
越浓，承认自己的恶劣行径；如果不禁止，又很无
奈，这就是“善闭不用关楗而不可开，善结无绳约而
不可解”，这就是“多言数穷，不如守中”，这就是“大
象无形，大音希声”（第４１章），这就是舍得，有舍才
有得。半个世纪甚至一个世纪以前的报人能把老
子的思想理解得如此透彻，应用得这样酣畅淋漓，
这就是华夏文明的思想在国人心中的深厚积淀。
在高唱着学习国外理论的今天，我们是不是也应该
回过头来，看看自己的根基里那些被淹没的沧海遗
珠呢？这是值得我们每一个传媒人反思的。
本文以《道德经》为文本，管窥老子对于非言语
传播的认识与运用，对非言语传播的功能和意义的
感悟以及老子的非言语传播智慧在当代的运用，从
而实现了对于《道德经》中的非言语传播思想做了
一个概论性阐发。虽然还不够深入，只是希望借此
打开一扇门，能够为沧海拾珠，串起华夏传播的美
丽项链。
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４．长庆二年宣抚镇州归来，韩愈被任命为吏部
侍郎。作为组织部门的最高首长，这是韩愈一生担
任的最高职务。而且当时穆宗“有意欲大用之”（李
翱《韩公行状》），拜相的机会近在眼前。四年八月，
韩愈以疾满百日，请告免任。“养疾城南庄，自期此
可老。”（张籍《祭退之》）进退自如，体现了不恋栈名
位的高风亮节。
５．李翱《韩公行状》记其属纩之言曰：“愈愚，食
不择禁忌，位为侍郎，年出伯兄十五岁，且获终牖下，
如又不足，于何而足？”皇甫湜《韩文公神道碑》记其
遗命：“丧葬无不如礼。俗习夷狄，画写浮图，日以七
数之，及拘阴阳，所谓吉凶，一无污我。”朱熹以为“此
事可见公之平生谨守礼法，排斥异教，自信之笃，至
死不变，可以为后世法”（朱熹《新书》本传注）。
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